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Resum
La filosofia desenvolupada per Martin Heidegger a principis del segle 
xx és un punt clau per a explicar la crisi del concepte de identitat dins la 
història del pensament occidental. Per primera vegada es considera l’espai 
—conjuntament amb el proïsme— com a constitutiu del ser de l’home, 
amb la qual cosa la idea d’essència queda fragmentada i entren en joc els 
aspectes de multiplicitat, alteritat i transitivitat. Heidegger proposa una 
idea d’espai que es mesura qualitativament, que es defineix per les relacions 
que acull i que comparteix significats amb els seus habitants. Arrel d’aquest 
plantejament, el filòsof exposa la condició poètica del fet d’habitar l’espai 
i permet la seva interpretació envers el sentit poètic de la creativitat i l’art.
Abstract
The philosophy developed by Martin Heidegger in the early xx century 
is essential in order to explain the crisis of the concept of identity within 
the history of western thought. For the first time space is considered (to-
gether with fellow man) as a constituent of man’s being, with which the 
idea of essence becomes fragmented and other aspects such as multiplicity, 
otherness and transitivity come into play. Heidegger poses the question of 
space which is measured qualitatively, which is defined by the relationships 
it shelters and which shares meanings with its inhabitants. Deriving from 
this approach, the philosopher puts forward the poetic condition implied 
in the fact of inhabiting space and allows its interpretation regarding art 
and creativity’s poetic sense.
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La concepció occidental moderna tant de subjecte com d’espai comença 
a desenvolupar-se a partir de la filosofia de Descartes, però no es conside-
rarà l’espai com a constitutiu de la identitat del subjecte fins al pensament 
heideggerià. 
La mirada de Descartes respecte de l’home es basa en el concepte de 
subjecte-consciència en detriment de la idea aristotèlica de subjecte-substància. 
L’autor defineix el subjecte com a consciència, pensament o ànima i quali-
fica l’objecte, els cossos o l’espai com a extensió. Tot i que parla de tots dos 
utilitzant el terme substància, aclareix que l’únic ens que participa realment 
de ser substància, en el sentit que no necessita res d’aliè per a fonamentar-se, 
és Déu. En aquest sentit, les figures del subjecte i l’objecte són considerades 
categories inferiors, ja que es presenten com a substàncies creades. D’altra 
banda, afirma que el pensament (subjecte) és anterior a l’extensió (objecte) 
perquè es tracta de l’única realitat de la qual tenim constància veritable. En 
certa manera, doncs, l’extensió depèn de la raó. 
Malgrat la separació entre els dos àmbits  –consciència i extensió– l’ex-
plicació cartesiana del món resulta de la concepció espacial de l’extensió. 
Aquesta és compresa des de nocions matemàtiques i geomètriques –lon-
gitud, amplada i profunditat– ja que, segons l’autor, són les úniques que 
pot afirmar amb certesa el nostre pensament. Per la seva banda, les dades 
aportades pels sentits només són propietats, però no signifiquen l’extensió. 
Val a dir que el caràcter mesurable de l’extensió cartesiana es refereix tant a 
la consideració de l’espai com a la dels cossos i que, per tant, espai i cossos 
no presenten diferències substancials.
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La comunicació entre el món del subjecte i el de l’extensió no es presenta 
de manera clara fins al pensament heideggerià i la seva consideració del ser 
espacial de l’home. Heidegger apunta el ser-en-el-món (in-der-Welt-sein), el 
ser-amb (Mit-sein) i el ser-allí (Da-sein) com els tres moments constitutius 
del ser i que es donen alhora sense poder dissociar-se l’un de l’altre. 
El ser-allí s’explica com a existència, en detriment de l’essència, de tal 
manera que aquest tercer element culmina la superació de l’espai solipsista 
de l’extensió cartesiana. D’altra banda, la comprensió de l’home des de 
l’existència, a diferència de la que es fa des de la substància, introdueix un 
tipus de temporalitat que assumeix el caràcter canviant i no permanent 
del ser. En aquest sentit, expressions artístiques coetànies a aquest pensa-
ment, com ara el cubisme, reivindiquen un espai quadridimensional en 
afegir el moviment a les tres dimensions usuals. D’aquesta manera, resulta 
impossible una única visió de l’obra i, al mateix temps, s’evidencia la frag-
mentació de la peça. Una fragmentació que es mostra implacable envers 
la consideració d’un ser que ha perdut l’essència immutable i unitària que 
fonamentava la seva identitat (en el sentit d’idèntic a si mateix en qualsevol 
espai o temps). D’altra banda, la redefinició del ser com a existència recorda 
la proclama de les avantguardes històriques respecte de la igualtat entre 
art i vida. Certament, el criteri de veritat dipositat tradicionalment tant 
en el ser com en l’art canvia radicalment els seus pressupòsits arran de les 
perspectives esmentades anteriorment. D’altra banda, les aproximacions a 
l’existència i a la vida reflecteixen l’obertura d’una nova mirada sobre l’ho-
me i sobre l’art que els empeny, més que mai, a compartir característiques 
definidores: la finitud, l’absència o l’efimeritat; el canvi, el moviment o la 
modificació; la desconstrucció, la fragmentació o la multiplicitat; la inte-
racció, la reversibilitat o el procés relacional. Tot plegat apunta cap a un 
interès comú per des-ocultar l’habitar o el viure i no el Ser, en majúscules, 
tant de l’art com de l’home.
L’aportació de la figura del ser-en-el-món recau, precisament, en l’habi-
tar esmentat. La proposta d’inclusió real de l’home en l’espai, així com la 
preeminència del seu ser espacial, es deslliga amb fermesa de les tesis carte-
sianes que persistien fins aleshores. El subjecte entès com a mer observador 
i distanciat del camp espacial passa a formar part de l’entorn, adoptant una 
nova posició d’observador/observat, cosa que comença, també, a diluir els 
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límits establerts entre subjecte i objecte. La consideració de l’obra d’art com 
a subjecte i l’interès per l’objecte quotidià com a material creatiu es fan 
ressò d’aquesta reversibilitat entre objecte i subjecte. Certament, la condició 
d’obra d’art que assoleixen els objectes trobats dels surrealistes, pel fet de ser 
exposats dins el territori de l’art, respon al component afectant d’aquest 
nou espai al qual han estat traslladats. De la mateixa manera, els ready-made 
neodadaistes indiquen la impressió dipositada per l’espai a què pertanyen, 
alhora que manifesten el nou estatus adquirit per l’objecte. Aquesta nova 
mirada respecte de l’objecte es desprèn del fet que ja no és el subjecte qui 
objectiva tot el que l’envolta sinó que ell també, alhora, pot ser objectivat 
per aquell entorn. El reconeixement del poder afectant i constitutiu per al 
ser, tant de l’horitzó mundà i del que conté (ser-en-el-món) com del pro-
ïsme (ser-amb), comporta una revisió de la consideració de l’objecte que 
l’àmbit artístic tractarà de revelar. El desplaçament del ser a l’estar, habitar 
o transitar corre en paral·lel a l’apreciació de l’objecte artístic en les seves 
manifestacions no concretes, desmaterialitzades o relacionals.
L’espai habitat
Des d’una perspectiva gairebé antagònica a la de Descartes, la filosofia de 
Heidegger assenta un vincle essencial entre el ser de l’home i la seva espa-
cialitat. En aquest cas, la idea d’espai no es presenta separada de l’explicació 
del ser, o com a simple àmbit de relació, sinó que expressa la seva condició 
constitutiva respecte del ser. Es tracta d’un espai que fa referència directa a 
l’home i que forma part de la consideració que aquest té de si mateix. Per 
tant, ni l’espai ni l’home gaudeixen d’un ser autònom o independent sinó 
que pertanyen ambdós al mateix àmbit i s’expliquen l’un a partir de l’altre. 
Els límits entre un àmbit i un altre comencen a dissoldre’s a mesura que 
s’accepta la intromissió mútua en els territoris respectius, de manera que 
la pregunta per l’espai es desplaça cap al tema de l’espacialitat de l’home.
La següent qüestió que es desprèn del discurs és, aleshores, envers el 
tipus de relació o dependència entre aquesta espacialitat i el ser de l’home. 
La reflexió heideggeriana respecte d’aquest vincle ronda entorn del verb 
habitar, segurament en l’habitar aquell horitzó vital o Lebenswelt descrit 
anteriorment per Edmund Husserl. Heidegger, al llarg dels seus textos, 
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reprèn una vegada i una altra aquest terme i va construint al seu voltant 
una teoria del ser que cada vegada esdevé més poètica.
La igualtat proposada en El Ser y el Tiempo1 entre les fórmules «jo sóc» i 
«jo habito» dóna peu a obrir una via de reflexió entorn de l’home a partir 
del seu ser espacial. Jo sóc = jo habito vol dir que sóc (però) sempre en al-
gun lloc, sempre en algun «a on», sempre en algun espai. I aquest habitar 
carrega el sentit amb força sobre l’estar en comptes de fer-ho sobre el ser, és 
a dir, jo estic en l’espai, estic juntament amb les coses d’aquest espai, tinc 
una relació amb les coses i amb els llocs d’aquest espai. Les coses i els llocs 
d’aquest espai m’afecten i alhora jo els afecto, estem els uns amb els altres, 
ens habitem els uns als altres. Jo habito perquè no sols sóc amb l’espai sinó 
que estic en l’espai, el recorro, el conec, en tinc cura, hi romanc, em quedo 
en aquell espai. Habito perquè sóc habitual d’aquell espai i perquè ell m’és 
habitual a mi. I habitar, a més, vol dir que no sóc en un espai exterior sinó 
que m’he apropiat d’un espai que forma part del meu ser habitual, vol dir 
que em reconec en aquest espai i des d’ell. Habitar l’espai és viure l’espai.
La mirada heideggeriana entorn de l’habitar apunta a una unitat entre 
l’espacialitat de l’home i el seu ser, és a dir, apunta al des-cobriment, al 
des-velament del ser espacial de l’home.
Una lectura possible de la qüestió espacial en Heidegger es troba seguint 
el fil del discórrer d’aquesta idea de l’habitar. El desenvolupament d’aquest 
concepte al llarg dels escrits de l’autor es pot abordar a partir de tres vies que 
intercanvien arguments. En primer lloc, des de la relació entre ‘existència’ i 
‘habitar’ que es desprèn de la postura filosòfica existenciària i de l’explicació 
del Dasein. En segon lloc, des de la descripció del ser-en-el-món, on aquest 
«en» no es refereix a la col·locació d’un element dins un altre sinó que re-
met a la manera d’habitar-lo. La tercera via reprèn l’antiga discussió sobre 
la naturalesa del buit des de la proposta de l’espaiament habitat i, alhora, 
concreta una nova consideració de l’espai.
1. Martin Heidegger, El Ser y el Tiempo. Mèxic: Fondo de Cultura Económica, 1998; 1a 
edició en alemany el 1927. En el primer apartat del segon capítol (p. 65-72) es fonamenta la igualtat 
lingüísticament a partir del «ich bin» alemany (jo sóc) que significa originàriament «jo habito».
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Habitar l’existència
Heidegger representa un dels posicionaments filosòfics existenciaris 
que, arran de la inversió jeràrquica entre essència i existència formulada 
per Kierkegaard, naixeren al llarg de la primera meitat del segle xx. La 
preeminència de l’existència sobre l’essència, però, no és exclusiva de la 
filosofia existencialista o de l’existenciària ja que autors com Nietzsche, 
Bergson o d’altres també treballen des d’aquesta premissa. En tot cas, 
el nostre interès per l’orientació heideggeriana recau en el fet que el seu 
preguntar-se per l’existència aboca directament a la qüestió de l’habitar.
La interpretació del Dasein per part de Heidegger es troba en les seves 
disquisicions respecte del ser de l’home. Segons l’autor, l’home es consti-
tueix sobre la base de tres àmbits que es donen al mateix temps i que són 
inseparables, de manera que conformen una unitat global que és la unitat 
del ser. Aquests tres àmbits a partir dels quals es construeix el ser de l’home 
són el Da-sein, el Mit-sein i l’in-der-Welt-sein. El Dasein és el ser entès com 
a existència, és l’estar present de la realitat humana, no com a qualitat sinó 
com la pròpia possibilitat de ser. El Mit-sein és aquest estar però amb altres 
realitats, és a dir, el vessant del Dasein que es relaciona o comparteix ser amb 
la figura de l’altre. L’in-der-Welt-sein es refereix a l’estar mencionat, però en 
el món, no des d’una simple relació entre ambdós sinó com a constitutiu 
d’una unitat global del ser i, per tant, com a ser-en-el-món.
En plantejar el tema del Dasein, Heidegger destaca dos caràcters primers 
amb relació al concepte. D’una banda, el fet que no es refereix al terme 
en general sinó a un ser propi, meu o teu, que s’expressa mitjançant la 
propietat (o la impropietat). Per tant, el Dasein porta sempre implícit 
un pronom personal que desplaça la pregunta del «què» al «qui». D’altra 
banda, destaca la comprensió del ser a partir de l’existència i la seva 
preeminència respecte de l’essència. Cal aclarir, però, que Heidegger fa 
servir el terme existència (Existenz) només en relació amb el ser de l’home, 
és a dir, amb l’ens que posseeix l’estructura del Dasein. La resta d’ens els 
anomena «intramundans», a diferència dels «mundans» que pertanyen a la 
forma de ser del Dasein. D’aquesta manera, l’autor s’allunya del significat 
tradicional de l’existentia, en el sentit d’allò que és simplement present. 
Per aquesta raó, fa servir el terme existentia per als ens intramundans i el 
d’Existència per als mundans.
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Se sol traduir la paraula Dasein per existència, però val la pena acotar 
el seu significat ja que en diferents èpoques i autors (Jaspers, Hegel i Hei-
degger, principalment) s’empra de manera molt diferent. Per Heidegger, 
l’existència no és quelcom donat amb anterioritat o alguna mena d’atribut 
que juntament amb l’essència constitueix el ser de l’home, sinó que, més 
aviat, l’existència és «l’essència», la determinació o l’estructura del Dasein. 
Per aquest motiu, els caràcters del ser del Dasein els denomina «existencia-
ris», mentre que els de la resta d’ens els anomena «categories». I en aquest 
punt es torna a manifestar la diferència ja apuntada entre un ens que és 
un «qui» i un altre que és un «què». Parlant amb propietat, però, el Dasein 
no és un ens, sinó un existent; l’estar de l’home no és, sinó que existeix.2
L’Existència, així plantejada, ha d’explicar-se des del mateix existir, és a 
dir, com a manera d’existir i, per tant, des de la seva condició de realitat 
no permanent. Per això, l’home entès a partir de l’existència heideggeriana 
desplaça l’accent de la seva significació des del «ser» a «l’estar». La modi-
ficació de la premissa suggereix el pas d’una mirada que sols contempla 
una manera de ser a una altra que considera diferents formes d’estar. Pel 
que fa a la forma substantiva del terme, estat (status), remet a una situació 
temporal o un esdeveniment, com també a una posició relativa al lloc o a 
l’entorn. Dit d’una altra manera, dins la paraula estar parla un ‘estar com’, 
un ‘estar en’, un ‘estar on’, un ‘estar amb’... D’alguna manera, aquest canvi 
de perspectiva facilita l’accés a una visió de l’home en què la temporalitat i 
l’espacialitat són presents des del mateix enunciat (o pregunta).
La preeminència de «l’estar» heideggerià implica que «l’és» (jo sóc) queda 
substituït per la seva forma en gerundi: «jo estic sent». L’home no és, doncs, 
sinó que està sent això o això altre, distint a cada moment. Posteriorment, 
Ortega y Gasset ho va interpretar dient que l’home no és sinó que viu. Des 
d’aquest punt de vista, les idees de procés i de canvi passen de ser simples 
atributs a formar part de l’estructura fonamental de la concepció de l’home.
D’altra banda, considerar el ser de l’home com un «estar» porta implí-
cita la referència a algun tipus de situació o localització on es desenvolupa 
2. Al llarg de la conferència «Tiempo y Ser», pronunciada el 1962 a la Universitat de Friburg com 
a continuació d’El Ser y el Tiempo, de 1927, l’autor desenvolupa el tema a partir dels següents termes: «No 
decimos: el ser es, el tiempo es, sino: se da el ser y se da el tiempo.[...] El ser no es. El ser Se da como el 
desocultar del estar presente.» En Tiempo y Ser. Martin Heidegger. Madrid: Tecnos, 1999, p. 24-25.
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l’esdeveniment de «l’estar sent» abans esmentat. Això vol dir que, en certa 
manera, és possible atansar-se a una lectura espacial de la qüestió. De fet, 
Heidegger desenvolupa aquest aspecte al llarg del seu plantejament de 
l’estar en el món, entès com a estructura fonamental del Dasein. Malgrat 
que el tema és exposat més endavant, val la pena avançar que «l’espacialitat 
existenciària», si pot anomenar-se així, no s’esgota en la consideració o inter-
pretació de les posicions d’uns elements dins un espai. L’estar en el món és 
una manera de ser que es manifesta en el seu estat d’obertura, i aquest estat 
d’obertura implica que la situació de l’element ve determinada en relació 
amb quelcom que l’afecta, és a dir, que es mostra intencional envers l’altre 
i envers ell mateix. Es fa evident que la lectura espacial de tot plegat no 
pot establir-se segons mesures físiques, sinó que ha de basar-se en els trets 
significatius de la relació. Per tant, l’esment a l’espacialitat en aquest context 
es refereix al seu aspecte qualitatiu, a la significació dipositada en l’espai i 
al caràcter intencional que acull a partir de l’estat d’obertura del Dasein, 
del món, del ser en el món. De fet, què és espaiar sinó obrir l’espai a la 
significació de l’espai, deixar pas franc per compartir el transitar qualitatiu 
de l’home, transformar la sortida en una invitació a entrar?
De la reflexió envers l’estar de l’home –com a obertura, com a present 
expressat en gerundi, com a manifestació d’una intenció– emergeix el ressò 
de la veu habitar. Des d’aquesta perspectiva gairebé es pot visualitzar la 
preeminència del ser com una forma estable, tancada en si mateixa, auto-
suficient. La preeminència de l’estar, per la seva banda, més aviat trenca 
aquella forma unívoca per a expressar-se segons diferents maneres de ser 
o, més ben dit, segons possibles maneres d’estar, d’habitar, d’habitar-se.
L’esmentada igualtat entre el jo sóc i el jo habito, juntament amb la possi-
ble interpretació del Dasein a partir de l’Existència, dóna peu a considerar 
un punt de trobada entre l’existir i l’habitar. La relació establerta, però, no 
fa referència explícita a la qüestió espacial fins que no es té en compte el 
tema del ser en el món, en què el Dasein es mostra espacial d’una manera 
explícita. En el moment d’una mirada centrada només en el Dasein, la 
relació s’entén, més aviat, com un habitar la pròpia existència. Però aquest 
habitar l’existència no representa un tret definitori o una característica del 
ser, sinó que és, precisament, l’estar del Dasein, és a dir, el Dasein mateix 
o, potser, l’habitar de l’existència.
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L’espacialitat del ser-en-el-món
L’estar en el món del subjecte heideggerià forma part de l’estructura 
essencial del ser i, per tant, implica la visió d’un espai que es comporta 
com a constitutiu del ser de l’home. El Dasein, doncs, es mostra necessària-
ment espacial a partir de la seva condició de ser-en-el-món. Però aquesta 
espacialitat no es desprèn de la mera situació física del subjecte, col·locat 
en un espai més o menys entès com a continent o àmbit de relació, sinó 
que es concreta en l’habitar dels ens dotats d’existència. I aquest habitar, 
alhora, implica un vessament recíproc de significats entre un àmbit i un 
altre que es necessita en una pertinença mútua i, per tant, en la dissolució 
dels límits tradicionals entre l’espai i el ser de l’home. L’home no és primer 
un ens espiritual que, després, és col·locat en un espai, sinó que pel fet de 
ser home, pel fet que participa de l’existència, ja és en si un ser espacial. 
En El Ser y el Tiempo,3 Heidegger ho concreta dient que ni l’espai és en el 
subjecte, ni el món és en l’espai. I continua especificant que l’espai no es 
troba en el subjecte, ni aquest contempla el món com si fos un espai, sinó 
que el «subjecte» ontològicament ben comprès, el «ser allí», és espacial.
El fet significatiu a què aboca l’afirmació del ser-en-el-món és la consi-
deració de l’espai a partir de l’espacialitat de l’home, i no sols a partir de 
l’home. Així com en Descartes es donava una separació entre ambdós, de 
manera que l’espai era considerat per l’home però sense la pròpia inclusió 
en escena, en el cas del subjecte heideggerià l’home es troba endinsat en 
l’espai per reconèixer-se en l’entorn que l’envolta. Per Heidegger, el ser-en-
el-món descobreix l’espai a partir del seu ser en l’espai, i aquest desvelament 
es dóna des del «caminar entorn» o des del «veure entorn».
El caminar entorn dels ens que formen part del món evoca la imatge d’un 
subjecte que transita l’espai, que es mesura amb aquest espai des de la seva 
condició d’habitant. L’acció transitiva del subjecte desfà la immutabilitat i la 
permanència de l’extensió cartesiana, que es veu reduïda, d’aquesta manera, 
a un mer plànol de situació d’elements que no formen part de la realitat 
viscuda. Elements que, en paraules de Heidegger, no són més que «davant 
els ulls», ja que no hi ha contacte ni experiència significativa d’aquests ens. 
3. Op. cit., p. 127.
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El caminar entorn (de) s’allunya de la visió frontal «davant els ulls» 
exercida per un subjecte absent de la representació. D’altra banda, 
precipita l’entrada del moviment del subjecte dins el quadre espacial, 
tot desplegant diferents punts de vista canviants. Partint de la idea del 
caminar entorn des de l’habitar es pot considerar la introducció de la 
temporalitat en l’espai, no sols en forma de moviment, sinó com a ex-
pressió de la consideració de l’home com a procés o des de la manifestació 
de la pròpia finitud.
Seguint el fil de la reflexió, sembla prou encertat concloure un punt de 
trobada entre el jo sóc, el jo habito i el jo transito. 
L’afirmació del ser-en-el-món transforma el sentit en què es parla del 
concepte d’exterioritat. Mentre que en la filosofia cartesiana al·ludeix a 
una extensió aliena al subjecte, en el discurs heideggerià s’implica en la 
seva constitució. La intromissió de l’exterioritat en el subjecte o, el que és 
el mateix, la sortida del subjecte cap enfora tot obrint-se a l’exterioritat, 
desferma definitivament la interpretació substancial del subjecte. Si més 
no, s’allunya de la creença en un centre substancial que es fonamenta a si 
mateix sense necessitat de res d’exterior. Desfer-se dels límits entre l’interior 
i l’exterior impossibilita una lectura aïllada del ser de l’home i deixa una 
impressió del subjecte-consciència cartesià en la precària situació d’un ser 
sense món, d’un ser orfe de món. Aquell centre essencial o res cogitans es 
dilueix en contacte amb l’exterioritat i els valors que el sustentaven es dis-
persen en l’espai fins a desaparèixer.
Mentre que d’altres autors cerquen provar l’existència del món i de les 
realitats concretes fora del subjecte, Heidegger inverteix el plantejament 
del problema. La pregunta no resideix en la possible realitat de les coses o 
objectes que conformen un món fora de mi, perquè això torna a recloure el 
subjecte en una interioritat impenetrable. La qüestió és abolir la separació 
entre ambdós àmbits des de l’inici de l’argumentació, de manera que tant 
el subjecte com el món restin oberts un respecte de l’altre. Si s’estableix que 
l’exterioritat és part constitutiva del ser de l’home, com a ser en el món, 
no té cap sentit intentar demostrar la realitat o idealitat d’aquest món com 
si fos del tot aliè al subjecte. Segons això, preguntar-se pel ser o el no ser 
del món exterior és un error de plantejament i d’enunciació, ja que, per 
principi, el món no pot ser exterior al ser en el món.
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Aquesta mirada envers l’exterioritat i, en conseqüència, sobre l’espai, es 
distancia de les tesis idealistes i realistes predominants en el seu moment. La 
proposta heideggeriana no sols discuteix els arguments d’aquestes postures, 
sinó que reformula la pregunta des del seu inici i problematitza la qüestió 
des de l’enunciat mateix. En el cas del realisme, en línies generals, s’afirma 
la realitat del món exterior o la consistència de l’espai com a entitat, però 
se supedita la demostració a la independència o l’autonomia dels àmbits 
analitzats. Per la seva banda, l’idealisme opta per considerar l’espai i el 
món exterior com a realitats donades tan sols en la consciència i, per tant, 
constituïdes a partir de la interioritat d’un subjecte. La posició introduïda 
per Heidegger presenta una exterioritat que no és ni subjectiva ni objectiva, 
ja que l’home i el món s’impliquen l’un a l’altre, ja que subjecte i objecte 
comparteixen àmbits de determinació. El fet que el punt d’inflexió en 
l’explicació del ser de l’home recaigui en el seu estar remet a una continuïtat 
entre subjecte i món materialitzada en l’habitar. I aquest habitar expressa 
una manera de ser, una relació en procés, un intercanvi en dues direccions, 
que abasta tant la realitat de l’home com la de l’exterioritat. 
La pèrdua de preeminència dels valors substancials, l’acció transitiva del 
subjecte, la consideració de l’espai com a determinació o, en definitiva, 
l’habitar que traspassa la idea de ser-en-el-món, evidencien que no és ade-
quat mesurar l’espai segons lleis purament geomètriques.
L’accés a l’extensió o món cartesià es dóna mitjançant el coneixement 
intel·lectual i s’expressa, com ja s’ha apuntat anteriorment, des del llenguat-
ge matemàtic de la geometria. L’esmentat canvi de sentit en l’exterioritat 
raonada per Heidegger diposita un tipus de significats en l’espai que, 
assentats en l’habitar i en l’existència, no poden tractar-se des del pensa-
ment matemàtic. Si més no, la lectura de l’espai no s’esgota en els valors 
«perdurablement permanents» aportats per la geometria.
 En el Ser y el Tiempo4 el filòsof escriu que orientar-se a partir de les 
distàncies «mesurades» encobreix l’espacialitat original del «ser amb». I 
conclou dient que allò presumptament més proper no és en absolut el que 
es troba a la mínima distància de nosaltres. En aquest cas, la situació dels 
elements que poblen l’espai no són fixats per mesures matemàtiques sinó 
4. Op. cit., p. 122.
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que són interpretats pel caminar entorn (de). Aquest caminar o veure entorn 
articula l’espai, de manera que el món circumdant es va manifestant segons 
l’apropament en comptes de donar-se de manera prèvia. Però, tanmateix, 
l’apropament i la llunyania no s’entenen com a mesures quantitatives o 
longituds permanents, sinó que aprehenen significats derivats de les rela-
cions i les actituds que contenen. Així doncs, els camins del caminar entorn 
poden ser més o menys llargs segons el moment viscut, depenent de com 
es facin d’extensos. De la mateixa manera, la proximitat física d’un objecte 
tampoc no implica necessàriament el seu apropament essencial. Respecte 
d’això, Heidegger fa al·lusió a un camí curt que sembla infinitament més 
llarg que un altre de doble longitud ja que resulta més difícil de recórrer, 
o al fet que les ulleres resulten més llunyanes que un quadre que contem-
plem, o al cas del carrer que trepitgem, que, certament, es manifesta més 
llunyà que una persona coneguda que trobem a vint passes de nosaltres. 
Malgrat que l’accent de l’argument recau en el subjecte, no es tracta d’una 
subjectivitat tradicional en què es refereixen les distàncies circumdants al 
propi cos, sinó de la creació de distàncies qualitatives a partir de l’habitar 
l’espai com a ser-en-el-món.
Heidegger fa servir el terme desallunyament per descriure la relació es-
pacial entre el subjecte i els ens intramundans –objectes o coses, ens no 
dotats d’existència– que l’envolten. El subjecte, des del caràcter actiu i 
transitiu del caminar o veure entorn, desallunya els elements circumdants 
en el sentit que fa desaparèixer la llunyania de quelcom, és a dir, que 
l’apropa. Aquesta acció d’apropar és el que determina les distàncies entre 
els elements i la situació espacial dels uns respecte dels altres. D’aquesta 
manera, la distància es presenta relativa a una acció, a un actitud, a una 
intenció i, per tant, no és possible atorgar-li una mesura permanent o una 
expressió mètrica numèrica.
Certament, les distàncies objectives entre els elements poden establir-se 
amb exactitud segons les mesures fixades tradicionalment per la matemàtica. 
Però, aleshores, el quadre espacial resta simplement com a quadre, és a dir, 
contemplat des de l’exterior. L’aparició en escena de l’acció del subjecte 
dinamitza les distàncies i hi diposita significats no geomètrics, no perma-
nents, temporals, canviants, relatius; la distància pren part del caràcter «no 
substancial» del nouvingut. El desallunyament exercit pel subjecte apropa 
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el món circumdant i descobreix la llunyania que realment importa, la 
que afecta l’home i la seva manera de ser. Heidegger5 ho exemplifica de la 
següent manera: «Decimos: hasta allí hay un paseo, un salto, ‘la distancia 
de un pitido’. [...] Pero también cuando nos servimos de medidas más 
exactas y decimos ‘hasta la casa hay una media hora’, tiene que tomarse 
esta medida como medida de estimación. ‘Una media hora’, no son treinta 
minutos, sino una duración que no tiene ‘longitud’ alguna en el sentido 
de una extensión cuantitativa.»
El ser espacial, des del caminar entorn, desallunya constantment els 
ens intramundans amb què es troba en la seva quotidianitat. Dotar de 
moviment les distàncies permet introduir el concepte d’espaiament en 
el seu vessant d’acció, és a dir, com a creació d’espais entorn i juntament 
amb els elements circumdants. L’espaiar, seguint el relat, no comporta la 
localització visible de l’ens, sinó els vincles afectants suggerits i el sistema 
de relacions significatives reversibles. El subjecte «dóna espai» als elements 
de l’entorn, però, d’altra banda, ell mateix es constitueix a partir de l’espai. 
Des d’aquesta mirada, també la situació espacial del subjecte es presenta 
relativa, de manera que el seu «aquí» li és retornat per les posicions que 
l’envolten i pels espaiaments creats.
Al llarg de la primera meitat del segle xx es fa patent el paral·lelisme 
entre el desenvolupament d’una nova visió de l’home com a ser espacial i la 
transformació de la peça escultòrica autònoma en direcció a la instal·lació 
o al camp escultòric. La dotació de significat a l’espai, la utilització que 
se’n fa com a material artístic, el replantejament del valor dels espais in-
termedis o del sentit relacional envers l’entorn són qüestions iniciades per 
les avantguardes històriques. La reivindicació de la profunditat enfront el 
volum, aportada pel constructivisme, inaugura una problematització del 
tema espacial més enllà de la tradicional dicotomia entre el buit i el ple. 
El tractament de l’espai escultòric com a autoconstitutiu de l’expressió 
artística, que permet mantenir la unitat de l’obra malgrat la dispersió 
del seus elements, no pot deixar d’observar-se des del desplaçament del 
subjecte-substància a la consideració del ser-en-el-món. És en aquest sentit 
que Heidegger opera una inversió definitiva respecte del plantejament de 
5. Op. cit., p. 121.
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l’home i de l’espai, mitjançant la dissolució dels límits que retenien el ser 
aïllat i independent de l’exterior des de la perspectiva cartesiana. Així com 
la peça escultòrica no pot seguir mantenint-se elevada sobre el pedestal 
tradicional –que li atorgava els propis límits fixats pel contorn de la mateixa 
figura– tampoc el ser de l’home no resta reclòs dins una suposada interio-
ritat essencial. La consideració de l’espai com a constructe del subjecte a 
partir de la proposta de ser-en-el-món, la participació de l’horitzó mundà 
en la construcció del ser, implica un camí cap a la inferència de significats 
entre un àmbit i un altre.
El buit com invitació a la reunió
El caràcter qualitatiu de l’espai, de les distàncies desallunyades o dels 
espaiaments creats condueix a una consideració del buit deslligada del seu 
sentit fisicomatemàtic. Després d’establir que el pensament matemàtic tan 
sols representa una de les maneres possibles d’explicar-se l’espai, però mai 
no constitueix la via per a descobrir-lo o experimentar-lo, es fa evident que 
l’aportació de la física a la qüestió del buit no és el que se cerca en aquest 
escrit.
De la mateixa manera, la reflexió s’allunya de la dialèctica produïda per la 
vinculació entre el ser i el no-ser, el ple i el buit, la matèria i l’espai. Des del 
moment que l’espai forma part del ser, comparteix caràcters amb la matèria 
i s’emplena de significacions, el sentit tradicional del buit es despenja de 
l’equivalència amb el concepte d’espai. 
En l’assaig El arte y el espacio6 Heidegger exposa que en el verb buidar, 
leeren (en alemany), s’hi troba la paraula llegir, lesen, en el seu sentit origi-
nari de congregar o reunir.7 En aquest cas, el concepte de buit no només 
s’omple de significat allunyant-se de la seva igualtat amb el no-res, sinó que 
6. Editat el 1969, amb set litocollages de Chillida, per Erker Presse de Franz Larese i Jurg 
Janett a St. Gallen, Suïssa. Chillida i Heidegger es trobaren el 1968 per parlar del projecte. La 
traducció a l’espanyol utilitzada és de la publicació dels cursos d’estiu de la Universitat del País Basc, 
Chillida-Heidegger-Husserl, dirigida per Kosme María de Barañano el 1990, pàg. 41-67.
7. Santiago Amón estableix un paral·lelisme entre la proposta de Heidegger i el significat del 
verb llatí legere que es tradueix per ‘llegir’, ‘escollir’ o ‘congregar’. En ambdós casos, el sentit originari 
de buidar és ‘reunir’. A «Correspondencias: 5 arquitectos – 5 escultores» del catàleg de l’exposició 
en el Palacio de las Alhajas, Madrid 1982.
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implica la funció de reunir. A partir d’això, el buit podria ser comprès com 
una acció que comença per crear un espaiament o per donar espai lliure 
amb la posterior finalitat d’una congregació d’elements. El punt destacat 
d’aquesta concepció del buit es dóna en aquell moment que el terreny ja 
està preparat, ja està buidat, i, sense contenir cap element, expressa tota la 
seva intencionalitat. En aquest moment de silenci, a l’espera de ser habitat, 
el buit demostra la seva força congregadora.
Seguint el discurs de Heidegger s’observa un desplaçament dels caràcters 
atorgats a l’espai cap al concepte de buit i, per tant, una transformació de 
la tradicional definició negativa com a no-res. El buit no és una mancança 
ni s’equipara al no ser, sinó que s’omple de significacions tal com ho fa 
l’espai. Potser es podria precisar la distinció entre l’espai i el buit en aquell 
moment d’espera abans de la reunió, però, tanmateix, ambdós participen 
d’una definició positiva.
De tot plegat es pot deduir que el lloc des d’on es parla del buit és des 
de l’espai i, per tant, la referència no té a veure amb el no-res sinó amb un 
espai buit o buidat. Entès d’aquesta manera, el concepte de buit no remet 
a l’absència d’espai sinó a l’absència de significat, d’argument, de text, de 
conflicte o de diàleg. Tenint en compte que en introduir la temporalitat de 
l’existència de l’home en l’espai es produeix l’espaiar, el concepte de buit es 
torna comprensible en el vessant de l’acció de buidar que parla dins d’ell. 
Així com el fet de retirar els objectes situats en un espai no anul·la el seu 
significat sinó que el transforma, buidar de significats un espai no el con-
verteix en «el» buit sinó en un espai buit. L’absència d’un objecte no sols 
vol dir que ja no hi és, sinó que significa que, des de la nostra percepció, 
hauria de ser-hi. És a dir, observem un lloc concret, buit, on sabem que 
hauria d’haver-hi quelcom concret. En aquest cas, la representació mental 
de l’objecte és realment present i, per tant, l’absència material no determina 
l’absència de significat sinó que el transforma.
L’absència és la constatació d’una presència, d’allò que hi era o que 
vindrà. De la mateixa manera, el buit és quelcom que ha estat buidat o 
quelcom a l’espera d’emplenar-se però, en ambdós casos, en el subsòl del 
concepte llisca algun tipus de significat que penetra des del passat o des 
del futur. Tal vegada, l’acció de buidar cerca un esdeveniment futur, cerca 
acollir i reunir, encara que el buit mai no arribi a estar habitat. 
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Buidar és obrir un espai dins l’espai. Però un espai buit no és tal per raó 
de les tanques físiques que el delimiten, sinó per la invitació a ser emplenat 
que representa. Crear un espai buit no és envoltar un territori de murs im-
penetrables, sinó establir les condicions de possibilitat perquè els seus límits 
siguin traspassats. És crear un moment de silenci a l’espera de la paraula, de 
l’argument o del pensament; és crear un moment de quietud a l’espera del 
moviment de l’habitar. Un espai buit és, aleshores, el moment de l’espera.
El reunir esmentat no sols es materialitza per la col·locació d’uns elements 
en un espai, sinó que implica l’acció d’acollir o de crear les condicions pos-
sibles per a una entesa entre aquells elements. Per tant, el reunir parla d’un 
condicionament previ o d’una actitud anterior que deixa un espaiament 
adequat i preparat per a donar llibertat de relació a qui l’ocupi.
Un cop desestimat el sentit tradicional de buit com a no-res i orientant 
l’interès de la significació envers la creació d’un espai lliure, l’espaiament 
resultant mostra la seva intencionalitat. Aquesta intenció és un oferiment a 
la possibilitat de dipositar arguments en l’espai habilitat. De fet, en parlar 
d’una reunió des de la quotidianitat es dóna una situació anàloga, ja que 
es repeteixen les mateixes accions en preparar un espai per a la congregació 
d’unes quantes persones i en buidar-lo de significacions per desar nous 
arguments. 
Aquesta interpretació rememora aquella tradició de la Grècia arcaica a 
partir de la qual sorgirà l’àgora.8 Durant les campanyes militars es discu-
tien els conflictes seguint un ritual que començava per formar un cercle 
de persones al voltant d’un espai buit. Qualsevol que es col·locava al mig 
tenia dret a parlar del que volgués i com volgués, sense tenir en compte 
l’estatus o la jerarquia. L’espai delimitat pels cossos era buidat de qualsevol 
significació anterior relacionada amb el territori o amb els seus habitants, 
i la situació de les persones era suficient per crear un espai dins de l’espai. 
L’única cosa que restava en l’espai buidat era el kratos o poder –en aquest 
cas, el poder de la paraula– i no se l’apropiava ningú sinó que sols s’atorgava 
al debatent en el moment que emplenava l’espai amb la seva argumentació. 
Un espai, doncs, prèviament buidat i obert al congregar-se dels homes 
8. Jean-Pierre Vernant. Mito y pensamiento en la Grecia antigua. Barcelona: Ariel, 1983; 
ed. original 1973. 
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per dipositar la seva paraula, opinió o pensament. Aquesta tradició és un 
exemple de la intencionalitat de la creació d’espais buits i del caràcter de 
transmissió de significats d’un territori a qui hi penetri dins. Però també 
és un bon començament per a preguntar-se per la vertadera naturalesa 
del límit. D’una banda, i seguint amb l’exemple, es fa evident que no són 
necessaris grans artificis per a crear ni per a contenir un espai determinat. 
D’altra banda, la delimitació establerta coincideix amb el sentit que roman 
en l’arrel de la paraula límit, πέρας, que és περ-πορ, és a dir, ‘obertura’, 
‘porus’ o ‘més enllà’.
Segons el seu sentit originari, el límit també abasta la qüestió de 
l’obertura, la qual cosa l’apropa al significat del llindar. El límit, aleshores, 
no és més que el moment de tensió produït per la contigüitat de dos sig-
nificats diferents, mentre que el llindar s’expressa mitjançant la possibilitat 
de transmissió d’aquests significats segons que es passi d’un espai a l’altre. 
Aquesta acció de traspassar, però, resta implícita en tots dos conceptes, 
fins i tot en la creació d’un límit explicitat en forma d’obstacle. També, en 
aquest cas, la pregunta no deixa de rondar entorn de la qüestió del llindar, 
ja que la col·locació de l’obstacle fa referència directa a un espai susceptible 
de ser traspassat.
Respecte de la qüestió del buit i del reunir, Heidegger afegeix la con-
notació de l’acció de vessar que connota la idea de recipient. Al llarg de la 
seva conferència La cosa,9 s’interroga per l’essencial del que s’entén per cosa 
i fa servir l’exemple d’una gerra. L’autor es demora en l’explicació del buit 
de la gerra en funció del seu acollir i determina l’essencial de la gerra en la 
seva condició de recipient. D’aquesta manera, diu el filòsof, el ceramista no 
modela el fang sinó que modela el buit. Una descripció similar es troba en 
el Daodejing de Lao Tse, el qual diu que és l’espai buit del gerro on resideix 
la utilitat del gerro i que de la mateixa manera que emprem allò que és, 
hauríem de reconèixer la utilitat d’allò que no és.
Segons la conferència al·ludida de Heidegger, el buit de la gerra acull 
de dues maneres que es pertanyen l’una a l’altra: prenent i retenint. Però 
el doble acollir del buit descansa en el vessar cap enfora, que és la finalitat 
9. Conferència pronunciada el 1950 amb el títol original de Das Ding. A Martin Heidegger. 
Conferencias y artículos, capítol VII, article «La cosa». Barcelona: Ediciones del Serbal, 1994. Trad. 
d’Eustaquio Barjou de la 5a ed. de Verlag Günther Neske, sota el títol Vorträge und Aufsätze. 
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de la gerra. I a aquest abocar de dins a fora se l’anomena schenken,10 en 
alemany, que significa ‘obsequiar’, ‘regalar’ o ‘fer un present’. Per tant, les 
condicions d’acollir, de reunir o de congregar, pròpies del buit, en el cas del 
recipient es vinculen a la funció d’obsequiar. Se segueix de tot plegat una 
mútua pertinença entre acollir i vessar, entre rebre i obsequiar, entre retenir 
i oferir. «El carácter de jarra de la jarra esencia en el obsequio de lo vertido. 
También la jarra vacía retiene su esencia a partir del obsequio, aunque la 
jarra vacía no permite un verter hacia afuera. Pero este no permitir es propio 
de la jarra y sólo de la jarra. Una guadaña o un martillo, por el contrario, 
no son capaces de este no permitir este escanciar.»11
Per al desenvolupament d’aquesta reflexió, Heidegger remet una altra ve-
gada a l’arrel de les paraules utilitzades al llarg del discurs. Segons l’autor, les 
paraules romàniques cosa i chose, l’anglesa thing o l’alemanya Ding troben un 
antecedent comú en la res12 llatina. El terme romà se sol traduir com ‘cosa’, 
però el sentit originari designa l’assumpte a tractar, és a dir, el cas de què s’està 
discutint o la causa (no en el sentit de causal; més aviat en l’actual accepció 
jurídica) del debat. El concepte res apunta a allò que concerneix l’home i per 
aquest motiu, per exemple, en esmentar la res publica no s’està parlant exacta-
ment de l’estat sinó d’un assumpte que es discuteix públicament perquè afecta 
a una comunitat. La cosa pública seria, doncs, el cas o la causa que provoca 
la reunió i la discussió, però, finalment, acabarà designant l’estructura estatal 
que es desenvolupa a partir de la necessitat del debat. En la mateixa línia, 
Heidegger recorre a l’antiga paraula alemanya thing, que significa reunió, i, 
més concretament, reunió per a tractar d’una qüestió o d’un litigi. En aquest 
cas, es fa evident la correlació amb el sentit originari de res, amb el qual també 
10. En la traducció al castellà es fa servir la paraula escanciar, derivada del germànic skankjan 
(servir el vi) que és l’arrel del schenken alemany (donar beure o obsequiar). Aquesta correlació no 
es troba en català, ja que no hi ha una paraula específica que expressi l’acció de ‘servir el vi’. Per 
aquesta raó s’ha fet servir directament el terme en alemany.
11. Op. cit., p. 149.
12. En català, a més d’utilitzar-se el terme cosa, es manté la paraula llatina res. El res català tant 
significa ‘cap cosa’ com ‘una cosa’, però, en la majoria de casos, es fa servir en l’accepció de ‘cosa’ més 
propera a ‘afer’, ‘assumpte’ o ‘qüestió’. Paral·lelament, en alemany també existeixen dues paraules 
per a significar ‘cosa’: ding i sache. Manuel Garrido, en traduir Heidegger, utilitza la primera per a 
‘cosa real i concreta’ (no necessàriament material) i la segona per a ‘assumpte’ o ‘qüestió’; a Tiempo 
y Ser. Martin Heidegger. Madrid: Tecnos, 1999.
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acabarà compartint un desenvolupament posterior cap al significat de cosa 
entesa com a objecte. De tota manera, es podria afegir que la paraula objecte 
utilitzada actualment també es fa servir per anomenar un assumpte a debatre, 
un cas a tractar, la causa d’una reunió o, fins i tot, una intenció. 
El fet de dipositar l’accent del significat de la cosa en el seu vessant 
d’assumpte permet desplegar dues vies de reflexió. En primer lloc, el que 
fa ser cosa a la cosa –la «cositat»,13 que diria Heidegger– es manifesta en 
l’assumpte de què tracta i no en l’estructura material que la sustenta. Per 
tant, continuant amb l’exemple de Heidegger, la gerra és cosa perquè és 
recipient i no perquè sigui un objecte amb unes determinades caracterís-
tiques descriptives. En segon lloc, tant la cosa com el buit desemboquen 
en l’acció de reunir, de tal manera que resulta factible establir un vincle 
entre tots dos conceptes que, en certa mesura, relativitza una oposició 
inicial. L’obertura d’aquestes dues vies troba com a fonament comú una 
relació intrínseca amb allò que concerneix l’home, ja sia per la connotació 
d’assumpte a tractar, que lliga l’objecte amb l’esdevenir humà, ja sia per la 
condició del reunir, que invita a l’habitar.
En definitiva, qualsevol dels significats que es donin al concepte de cosa es 
troben lligats al representar de l’home. Fins i tot en la seva accepció més con-
creta, que seria la d’objecte, la partícula ob (enfront) indica aquest representar 
i desferma la definició de l’objecte en si o cosa en si. Tal com indica Heidegger, 
l’objecte en si, autònom, aïllat o deslligat de la presència de l’home no participa 
del fet de ser cosa abans esmentat. En sentit anàleg, ja s’ha explicat en pàgines 
anteriors d’aquest text que la consideració del ser de l’home heideggerià tampoc 
no subsisteix en si, isolat, sense necessitat de l’exterioritat o de l’entorn. 
L’habitar poètic
La idea d’habitar treballada per Heidegger reprèn el tema de l’espai tant en 
el vessant òntic com en l’ontològic, és a dir, tant en relació amb l’existent con-
cret que és l’home com en relació amb la interrogació pel seu ser (en aquest 
cas entès com a existència). En certa manera, mitjançant les connotacions 
13. No el ser (en majúscules) de la cosa sinó el ser cosa de la cosa, el fer cosa de la cosa, 
«l’essència» de la cosa. «La cosidad del recipiente no descansa en modo alguno en la materia de la 
que está hecho, sino en el vacío que acoge», op. cit., p. 147.
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aportades per l’habitar, l’expressió del llenguatge espacial s’instal·la en tots 
dos àmbits adquirint diferents nivells de lectura. La possibilitat que flueixin 
conceptes espacials dins el discurs ontològic obre la significació dels termes 
utilitzats i permet la incorporació d’aspectes distints que remeten a la reflexió 
filosòfica. Si més no, aquests conceptes aprehenen sentits derivats de l’àmbit 
del pensament o que evoquen part d’aquest tipus de discurs. La descripció es-
pacial, doncs, no s’exhaureix en el tradicional llenguatge matemàtic, sinó que 
inclou noves significacions i connotacions que determinen una mirada altra 
atorgada per l’ús de les paraules. Els conceptes de distància, espaiament, buit, 
etc., desplegats al llarg de la reflexió sobre l’habitar de l’existència, retenen 
el sentit emprat i l’aboquen en posteriors descripcions espacials. D’aquesta 
manera, l’intercanvi contribueix a la formació de sentit de les paraules i a 
l’elaboració de significació dels conceptes que, indistintament, s’utilitzen 
tant en la descripció espacial com en la descripció de l’home. Per aquesta 
raó, per exemple, la interpretació de les distàncies d’un camp espacial resta 
impregnada de consideracions que es desprenen del paper de la distància en la 
constitució del ser de l’home. Així doncs, la inclusió de l’espai en l’explicació 
del ser –que inaugura l’espacialitat de l’home en Heidegger– no es dóna en 
una sola direcció, sinó que també comunica a l’expressió espacial aspectes 
tradicionalment immersos en l’àmbit del pensament. En la incorporació de 
l’espai a l’home es llegeix la incorporació de l’home a l’espai. 
La veu que parla en el terme habitar desplega la seva significació en direcció 
a la reflexió filosòfica, a la qüestió espaciotemporal i, sens dubte, envers el 
sentit poètic. Tal vegada, els tres àmbits s’evoquen els uns als altres en pro-
nunciar la mateixa paraula, de manera que la contaminació del llenguatge 
implica, en conseqüència, el transvasament de continguts entre disciplines. 
L’habitar no representa simplement una referència a l’ocupació d’un habitacle, 
sinó que expressa una actitud, una manera d’estar o l’estar mateix de l’home.
Principalment, l’home habita el món i habita la pròpia existència. Si bé 
no es poden considerar iguals ambdós enunciats, sí que es pot dir que for-
men part d’un recorregut comú o que participen del mateix.14 En tot cas, un 
habitar precipita l’altre ineludiblement i ambdós estableixen essencialment 
14. El terme mateix és utilitzat segons la interpretació de Heidegger, és a dir, com la 
copertinença del diferent des de la col·ligació provocada per la diferència. Segons l’autor, el mateix 
uneix el diferent, mentre que l’igual o l’idèntic uniformitza i trasllada el diferent a l’indiferenciat.
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el que és l’estar de l’home. La reflexió sobre l’estar de l’home, traslladada a 
un espai concretat materialment, arrossega aquest tipus de consideracions, 
de manera que descobreix aspectes d’un habitar que transforma l’habitacle 
en habitatge i l’habitatge en la descripció originària del món. 
Habitar un espai inaugura l’obertura que dóna pas a la condició 
d’habitant de l’espai. Habitar un espai no és tan sols ocupar-lo, restar-hi 
contingut, presenciar-lo o fer-hi acte de presència, sinó que, al mateix 
temps, permet de sentir-se ocupat per l’espai, indueix a dipositar-hi i 
aprehendre’n continguts o implica que ens sigui present de manera signi-
ficativa. Així com viure és habitar la vida, viure l’espai és habitar l’espai.
Però, de quina manera l’home habita/viu l’espai, el món, l’existència, 
la vida? Heidegger respon amb aquestes paraules extretes d’un poema de 
Hölderlin: «...poèticament habita l’home...».15 Així titula el filòsof un dels 
seus textos tardans, en què resulta palès un canvi d’actitud en les seves 
reflexions i un allunyament de l’estructura formal del llenguatge utilitzat 
en la etapa d’El Ser y el Tiempo. Les constants referències poètiques del 
text esmentat, el to del discurs o la fluïdesa de l’expressió, malgrat tot, no 
resten complexitat a la construcció i al desenvolupament del tema. Potser 
per aquesta raó es repeteix insistentment la idea central, sense donar peu a 
considerar-la una simple literaturització del contingut o un mer ornament 
del concepte: Heidegger ho expressa dient que poetitzar és el primer que 
permet l’entrada de l’habitar de l’home en la seva essència. I reitera que 
poetitzar és l’originari deixar habitar, que construeix l’essència de l’habitar 
i que representa la capacitat fonamental de l’habitar humà.16
La proposta de Heidegger deixa obert un camp de reflexió a partir del 
qual cadascú pot construir el sentit d’aquest poetitzar. En realitat sorprèn, 
a causa de la seva obvietat, la necessitat de la mirada poètica arribats en 
aquest punt del discurs. Tanmateix, no és fàcil acotar el concepte a què es 
refereix el filòsof, ja que raona la condició poètica tant en l’habitar, com en 
la poesia, com en l’art. És per aquesta raó –i pel tipus de llenguatge utilitzat, 
que en parlar de poesia es torna gairebé oracular o messiànic– que sembla 
lícit apropiar-se de la idea central sense que això impliqui adoptar tot el 
15. En l’op. cit. Martin Heidegger. Conferencias y artículos, capítol VIII, article «...poéti- 
camente habita el hombre...».
16. Op. cit., p. 176, 177.
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discurs sencer o, si més no, reservant-lo per a tasques en què resulti més 
adient. Amb això s’entén l’anterior referència a la possibilitat d’una interpre-
tació personal d’aquest poetitzar, que, de tota manera, queda ja fixat en la 
consideració de l’habitar i, concretament, en la concepció d’habitar l’espai.
Malgrat tot, val la pena destacar la idea subjacent en el terme desocul-
tament que Heidegger utilitza en tots tres aspectes del poetitzar. Això sí, 
assumint des d’un principi els perills que acompanyen la reducció d’un 
text escrit en clau poètica. Sobretot tenint en compte que els conceptes 
utilitzats amplien la seva significació a mesura que es fan servir reiterada-
ment en diferents textos, de manera que, al llarg de la lectura, acaben per 
aparèixer en forma de signes o símbols que representen i assenyalen altres 
consideracions desenvolupades des de la mateixa paraula.
A partir de la cosa divina, del món celeste o dels mateixos déus, l’autor 
estableix l’àmbit del desconegut o l’ocult, de manera que l’home fonamenta 
la seva existència en un mirar cap a dalt, però assentant aquesta mirada en 
el que resta a baix. Des d’aquesta situació sota el cel i sobre la terra, des 
d’aquesta posició entre la cosa divina i l’essència de les coses mundanes, es 
manifesta l’ocult. Portar a la llum el desconegut forma part de la condició 
poètica però, com a tal, desoculta l’ocult sense permetre que arribi a ser co-
negut. El poetitzar insereix l’invisible en el visible i revela, així, la dimensió 
divina amb la qual es mesura l’home. La condició poètica, doncs, es basa en 
la manifestació del desconegut que no es deixa veure i que desoculta el ser 
inaprensible i invisible de les coses i dels homes. Per la seva part, el poeta 
aporta a un àmbit familiar allò que hi ha d’estrany que, en descobrir-se, 
fa aparèixer el seu ocultar-se per seguir formant part del desconegut. En 
conseqüència, seguint les indicacions de l’autor, les imatges poètiques són 
el resultat d’inserir l’estrany en l’aspecte del familiar, són imaginacions 
(imatges en què s’ha introduït quelcom). I aquest estranyament representa, 
precisament, el testimoni de l’apropament dels déus.
La condició poètica de l’habitar, que Heidegger s’explica a partir del 
poema de Hölderlin, no s’instal·la en l’àmbit dels somnis o de la fantasia, 
sinó que assenta l’home en el món: «El poetizar, antes que nada pone al 
hombre sobre la tierra, lo lleva a ella, lo lleva al habitar».17 En aquest apro-
17. Op. cit., p. 167.
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pament a la terra, l’home pren la mesura de la pròpia essència mitjançant la 
mesura fonamental (o dimensió) establerta respecte del desconegut o diví. 
Concretament, la dimensió amb què l’home es mesura resideix en la manera 
com se li manifesta l’àmbit diví, és a dir, en la manera d’un descobrir que 
aixopluga, cobreix o tapa l’ocult en el seu ocultar-se. Segons l’autor, aquest 
mesurar que porta el cel a la terra i viceversa, que es mostra al mateix temps 
que roman desconegut, és el principal vessant de l’habitar poètic.
La condició poètica de la poesia, que Heidegger desgrana al llarg del text 
«Hölderlin y la esencia de la poesía»,18 està fortament vinculada a l’essència 
del llenguatge o, fins i tot, es presenta com el seu fonament. També en 
l’escrit anterior es donava rellevància al paper del llenguatge i la parla, potser 
no tant per la facilitat de vincular poesia i escriptura com per la incipient 
tendència del filòsof a considerar el llenguatge peça fonamental del ser de 
l’home. Sigui d’una manera o d’una altra, el discurs heideggerià porta el 
poetitzar més del cantó de la paraula que cap a altres tipus d’arts.
En aquest cas, l’aparició de l’entre el cel i la terra es dóna, efectivament, 
mitjançant la paraula. L’home anomena els déus perquè és anomenat per 
ells. Donar nom als déus és, aleshores, una resposta al fet que la cosa divina 
invoqui l’home. Aquesta invocació, portada a la paraula, és el fonament de 
l’existència de l’home. En aquest moment, l’home és entès com a diàleg 
i l’essència de la poesia com a instauració del ser per la paraula. El poeta 
pronuncia la paraula essencial i anomena –revela per primera vegada– 
l’essència real dels ens.
En el text sobre la poesia, Heidegger també cita el fragment de Hölder-
lin al·ludit anteriorment: «Pleno de méritos, pero es poéticamente como 
el hombre habita esta tierra.»19 Poetitzar és aquell anomenar que instaura 
els déus i l’essència de les coses, que descobreix l’ocult des de l’ocultació. 
Habitar poèticament, doncs, vol dir estar en presència dels déus alhora que 
s’és tocat per l’essència propera de les coses. Segons el filòsof, l’existència és 
poètica en el seu fonament, i el fet que es pugui viure de manera impoètica 
18. A Martin Heidegger. Arte y Poesía, trad. de Samuel Ramos. Mèxic: Fondo de Cultura 
Económica, 1958. El text sobre Hölderlin, sota el títol original de Hölderlin und das Wesen der 
Dichtun, fou publicat abans del 1937.
19. Op. cit., p. 108. A «...poéticamente habita el hombre...», p. 166, la traducció de Barjou 
diu: «Lleno de méritos, sin embargo poéticamente, habita el hombre en esta tierra».
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no resta validesa a l’afirmació. En tot cas, no es pot dir que un habitar és im-
poètic si no s’ha establert, prèviament, que l’habitar és, bàsicament, poètic.
La condició poètica de l’art, desenvolupada en El origen de la obra de 
arte,20 també fa referència al llenguatge però es fonamenta, principalment, 
en el concepte de veritat. Segons l’autor, l’essència de l’art és la poesia i 
l’essència de la poesia és la instauració de la veritat. 
En la seva valoració de la poètica de l’art, així com en altres textos, 
Heidegger no utilitza el concepte de veritat per descriure allò que és cert, 
correcte o «real». Tampoc no s’adscriu a la concepció lògica (o semàntica), 
estesa a partir d’Aristòtil, que situa la veritat en la proposició, l’enunciat 
o el judici. Com en altres casos, l’autor desbrossa el camí que el porta a la 
paraula primera, desfent-se de sentits acumulats al llarg del temps i fixats 
per la tradició, per retornar-li la significació original. En el món antic des-
taquen dos conceptes diferenciats que expressen el que anomenem veritat: 
l’hebreu ‘emunah, en el sentit de confiança, fidelitat o compliment d’una 
promesa, i el grec ἀλήθεια que denomina l’estat de no ocultació dels 
ens. El sentit emprat per Heidegger se segueix de la paraula grega, que es 
refereix al descobriment de la realitat «vertadera», a la revelació del ser de 
l’ens, que s’oculta darrere l’aparença. En general, l’inici del pensament grec 
sol identificar aquesta realitat amb la permanència, amb allò que roman 
sempre present en un ens, la qual cosa no vol dir que allò que és canviant 
sigui fals, sinó, simplement, aparentment vertader. A partir que Aristòtil 
trasllada la veritat de la cosa a la proposició que l’enuncia, la qüestió es 
redueix a un judici vertader o un judici fals. 
Heidegger nega categòricament que la veritat es fundi en la correspon-
dència, adequació o conveniència del judici amb l’objecte, és a dir, que se 
situï en la proposició que pensa la veritat de l’objecte. Segons l’autor, la 
veritat no és un contingut de la consciència sinó un estat, concretament 
l’estat de descobert de l’ens que es mostra a si mateix i manifesta la seva 
realitat original. Certament, perquè es doni aquesta revelació, és necessària 
la intervenció d’un descobridor que, en aquest cas, és el Dasein, és a dir, 
la presència de l’estar de l’home. Però això no situa la tesi emmarcada en 
20. En l’apartat «La verdad y el arte» d’El origen de la obra de arte; publicat per primera 
vegada el 1952 sota el títol original Der Ursprung des Kunstwerkes. La traducció utilitzada és de l’op. 
cit. Martin Heidegger. Arte y Poesía. 
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un subjectivisme tradicional, ja que l’estat de descobert de l’ens ja existia 
abans. Així doncs, la veritat entesa com a desocultació es fonamenta tant 
en l’estat de descobert de l’ens com en el fet de descobrir-lo. Per tant, la 
veritat ni és quelcom exterior o superior a l’home ni depèn exclusivament 
del seu raonament. L’home és en la veritat quan posa en llibertat els ens 
en si mateixos.
Aquest breu apunt sobre el concepte de veritat en Heidegger porta a con-
siderar algun tipus de mirada distinta capaç d’extreure de la quotidianitat el 
caràcter original de cada cosa. Sembla que l’ἀλήθεια es deixa descriure com 
un ‘permetre la visió’ de quelcom que es presenta, en un principi, velat. Per 
a des-cobrir cal posar una atenció especial, forçar la intensitat de la mirada, 
buscar el punt de vista adient per salvar l’obstacle que impedeix distingir, 
penetrar, conèixer o veure amb claredat el que realment se cerca. Aquesta 
mena de mirada intencional, atenta a l’esdeveniment concret d’allò que 
s’observa, permet vincular l’explicació heideggeriana de la veritat amb el 
tema de la contemplació. Reproduint el costum de l’autor d’indagar en les 
paraules utilitzades, hom constata que ‘contemplar’, ‘mirar’ o ‘observar’ és 
θεωρέω, de θεωρία, ‘vista’ o ‘visió’. La paraula θεωρία tant s’utilitza en 
referència a contemplar com a espectador, a observar amb la intel·ligència 
o a l’enviat a consultar l’oracle. Posteriorment, els llatins vinculen el terme 
grec amb contemplatio, com la visió comuna que es dóna dins el recinte del 
templum. Malgrat que la descripció de la contemplació s’hagi decantat cap 
a l’esfera de l’experiència mística (o derivats) i la de la teoria cap l’àmbit de 
l’activitat intel·lectual, tots dos conceptes comparteixen la mateixa arrel. De 
fet, expressions com contemplació intel·lectual són testimoni de la dificultat 
d’escindir-los. Sembla, doncs, que la distància real entre ambdós és quelcom 
que queda encara per determinar.
En la recerca d’allò que és poètic en l’obra d’art, Heidegger destaca el 
paper de la contemplació. L’obra, per existir, necessita tant el creador que 
la porta a terme com el contemplador a qui es dirigeix. És més, l’autor 
descriu el fet de contemplar, precisament, com deixar que una obra sigui 
obra des del demorar-se en la veritat que s’hi manifesta. L’estat d’obertura 
d’obra i contemplador estableix un vincle entre ambdós que reflecteix la 
intromissió de l’un en el territori de l’altre, i viceversa, de manera que les 
vivències de qui contempla s’insereixen en la veritat que s’esdevé en l’obra. 
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Al marge de la inquietud que pot provocar intentar determinar què significa 
realment la veritat a què es refereix Heidegger, és a dir, què pot representar 
en el moment actual l’aparició del ser d’un ens, és interessant detenir-se en 
altres aspectes de la contemplació.
En primer lloc, es fa evident que el concepte utilitzat per l’autor no es 
refereix a allò que habitualment s’entén per vida contemplativa, en el seu 
vessant d’estat d’aïllament interior i «d’inactivitat». Tampoc no fa referència 
a una contemplació desinteressada que redueix el judici estètic a la bellesa, 
sense més finalitat, i que atribueix la contemplació tan sols a l’acció del sub-
jecte. La relació que Heidegger estableix entre la contemplació i la revelació, 
el descobriment o la desocultació implica un tipus de mirada determinat i 
d’una intencionalitat concreta. Qui contempla, retalla i extreu un aspecte 
concret de l’obra, que és, precisament, el que la constitueix com a tal. La 
contemplació, aleshores, es presenta com una manera de mirar que des-
cobreix, com un veure distint de l’habitual, que fixa la visió en la direcció 
correcta per a descobrir allò que fa d’una obra una obra d’art.
El segon aspecte a tenir en compte roman en el fet de considerar la con-
templació com a part de l’obra juntament amb la creació i, per tant, com 
a component poètic de l’art. La proposta de Heidegger troba una resposta 
en el discurs contemporani quan es parla que l’espectador forma part de 
l’obra. El capgirament del paper de l’espectador és un dels punts més re-
presentatius –i, per què no, emocionants– de l’art contemporani, des del 
moment en què es requereix la seva participació, ja sia intel·lectualment, ja 
sia com a intervenció física. Però Heidegger no fa servir el terme espectador 
sinó el de contemplador, la qual cosa indueix a fixar la rellevància del tema 
en la mirada que desoculta, a saber veure allò que importa. Un saber veure 
que pot interpretar-se com que la contemplació és, en certa manera, la 
saviesa de la mirada.
Coneixent la tendència de Heidegger a rebuscar en l’origen de les paraules 
que utilitza, es fa estrany que no recorri a la veu llatina templum que reposa 
en el terme contemplar. D’una banda, en esmentar el templum és gairebé 
impossible no referir-se al món dels déus que fa servir l’autor per explicar 
la condició poètica de l’habitar, de la poesia i de l’art. En aquest sentit, la 
connexió entre l’home i l’àmbit diví es materialitza en delimitar un territori 
que representa un bocí del món celeste situat en el món dels homes. En 
370
tània costa
aquest espai compartit, la mirada cap als déus és portada, aleshores, sobre 
la terra. D’altra banda, en aprofundir en el sentit originari de la paraula 
templum, hom es troba amb un ritual arcaic que connecta amb la desocul-
tació d’allò desconegut i amb el que aquí s’ha interpretat com la saviesa de 
la mirada. En un principi, templum designava un bocí de cel, un retall de 
l’esfera celeste, escollit pels àugurs d’una comunitat. Aquesta delimitació 
imaginària servia per a interpretar el moviment i els dibuixos del vol dels 
ocells que s’hi atansaven. Les prediccions o els designis dels déus, aleshores, 
eren llegits en aquell retall de cel emmarcat per la saviesa de la mirada de 
l’home. El saber veure dels savis significava el poder de delimitar i extreure 
del món celeste just allò que afectava la seva comunitat, és a dir, la capacitat 
de desocultar (des-cobrir) el desconegut en la seva manifestació i de portar-
lo del cel a la terra.
Dins la interpretació de l’acció i la idea de mirada en el món antic, la 
ceguesa troba dues interpretacions sobresortints que val la pena comentar. 
En la Grècia arcaica, un home sense ulls pot relacionar-se tant amb l’àmbit 
de la mort com amb les prediccions d’un home savi. D’una banda, els 
ídols funeraris anomenats colossoi, que representen la figura del mort i que 
l’ajuden a fer el trànsit entre el món del vius i el més enllà, solen tenir la 
conca dels ulls buida. D’altra banda, la imatge del vident cec comparteix 
aquest espai entre un món i l’altre, entre el visible i l’invisible, ja que és 
capaç de llegir els designis dels déus. De fet, per arribar a «veure» la invisi-
bilitat de l’Hades, conferida pel seu casc, ni els colossoi ni els que endevinen 
necessiten la visió dels mortals. Per tant, en aquest cas s’està parlant d’un 
tipus de mirada distinta de l’habitual, d’una mirada sàvia en el sentit que 
sap el que cal veure realment i que connecta l’home amb el desconegut (o 
que testimonia la distància entre ambdós).
Per tancar aquest apunt sobre la saviesa de la mirada en el món antic, 
però, convé reprendre breument la qüestió poètica. En la Grècia arcaica, 
el do de la vidència no sols era atribuït a qui llegia els designis divins, sinó 
també als poetes. Els aedos, cantors i músics que recitaven poesia, tenien 
el poder de veure l’invisible, però en aquest cas, en comptes de fer-ho en 
direcció al futur se solia considerar que era en direcció al passat. Per aquesta 
raó, i perquè la poesia era aleshores oral i s’havia de memoritzar, el con-
tacte de l’aedo amb l’altre món li era atorgat per la deessa de la memòria, 
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Mnemosyne. La divinitat permetia al poeta d’estar present en el passat, ja 
fos en l’edat heroica, en l’edat primordial o en el temps original. En aquest 
aspecte de la poesia, curiosament, el passat apareix considerat com una altra 
dimensió del més enllà. 
El subjecte estètic
El tema del desocultament iniciat per Heidegger condueix a preguntar-se 
per dues qüestions relacionades amb l’experiència de l’art. La primera es 
refereix a les condicions de possibilitat d’aquest desocultament, a la relació 
entre descobridor i descobert i a la vinculació que tot plegat pot tenir amb 
el tema de l’espacialitat de l’home. La segona qüestió apunta a l’invisible 
per descobrir que, des de la perspectiva actual, es fa difícil d’identificar amb 
un «ser essencial» o una «realitat vertadera» després que ha anat perdent 
credibilitat al llarg del nostre segle.
La primera qüestió permet retrobar i completar l’explicació amb què 
s’iniciava el tema de l’espacialitat de l’home de la mà del pensament de Hei-
degger. Segons l’autor, com ja s’ha exposat anteriorment, el desocultament 
necessita la presència del Dasein, és a dir, l’Existència o l’estar de l’home. 
La descomposició del terme en Da-Sein se sol traduir com ser-allí, però és 
important precisar que aquest allí no és un mer ‘estar’ sinó que fa referèn-
cia a un ‘estat d’obertura’. Aquest estat representa la forma fonamental del 
Dasein, i es manifesta en direcció al món, als altres o a ell mateix. En aquest 
últim cas, l’obertura a la pròpia possibilitat de ser significa la revelació i la 
veritat de l’existència.
L’estat d’obert del Dasein, tal com deixa entreveure l’expressió mateixa, 
es basa en la seva condició de ser-en-el-món. Com a tal, s’inclou en la 
percepció de manera que resulta un descobridor en relació amb els ens 
expressats, és a dir, en direcció a la cosa observada. L’obertura en direcció 
a la cosa, però, no es limita a una sortida del Dasein des d’una suposada 
esfera interior i a un retornar-hi un cop conegut l’objecte. Perquè el ser 
allí, com a ser en el món, és ja, des d’un principi, allí fora juntament amb 
el que l’envolta. I, estant allí fora, ja és allí dins en el sentit que és ell qui 
coneix. Així doncs, el descobriment d’allò que és velat és una de les for-
mes d’estar en el món i es fonamenta en l’actitud d’obertura del Dasein. 
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Per tant, el desocultament es fa possible sobre la base del ser en el món o, 
com s’expressa Heidegger en alguna ocasió, en el caminar pel món i en el 
caminar amb els ens intramundans.
Heidegger diu textualment que el Dasein és en la veritat, no que la pos-
seeixi, que la construeixi o que la lliuri. Més aviat succeeix el contrari, l’estar 
de l’home habita la veritat o, fins i tot, és posseït per la veritat. Perquè això 
s’esdevingui d’aquesta manera, seguint el discurs de l’autor, també s’ha de 
suposar un estat d’obertura semblant en la cosa descoberta i en el «món» 
que parla en tots dos. L’estat de descobert dels ens intramundans –coses i 
objectes– és inherent a l’estat d’obert del Dasein i es funda en l’estat d’obert 
del món. 
El comportament d’obert, per tant, es dóna en el Dasein, en la cosa i 
en el món. D’una banda, això representa la condició de possibilitat del 
desocultament i, de l’altra, significa que l’esdeveniment es manifesta tant 
en el que descobreix com en el que és descobert. Com ja s’ha apuntat en el 
fragment sobre la contemplació, Heidegger exposa que, en certa manera, 
l’acció de l’observador forma part de l’obra, la qual cosa aboca a deduir 
que no pot ser totalment objectivada. D’altra banda, la condició d’obra 
de l’obra no depèn exclusivament del subjecte, la qual cosa significa que 
tampoc pot ser enterament subjectivada. Aquest trastorn de la ubicació 
tradicional de l’espectador i de l’obra, aquesta transgressió dels límits entre 
l’un i l’altra, ha de provocar per força el naixement d’una mirada distinta 
de l’home envers la cosa. Mentre el pensament contemporani proposa un 
home que abasta tant la condició de subjecte com la d’objecte, l’àmbit ar-
tístic manifesta una altra manera de considerar el ser cosa de l’objecte. La 
incorporació de l’objecte quotidià al procés de creació artística descobreix 
una nova perspectiva de la condició de la cosa però, al mateix temps, reflec-
teix la sospita que l’home comparteix part del caràcter propi de l’objecte. 
Si més no, l’home reconeix part de les seves determinacions dipositades en 
l’objecte. En aquest cas, l’home que contempla l’obra, en certa manera, es 
contempla (descobreix) a si mateix.
Respecte de l’invisible per descobrir, hom es pregunta pel seu significat 
en un moment en què el centre essencial de l’home es dissol dins el discurs 
d’un pensament bàsicament dominat pel concepte d’absència. La finitud, 
la multiplicitat, l’excentricitat, el procés, el canvi, l’exterioritat, etc., són 
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apreciacions que fan de la descripció actual de l’home un constructe de 
representacions i determinacions. De la mateixa manera, consideracions 
com la permanència, l’autofonamentació, la immutabilitat o l’autonomia 
han anat retirant-se a poc a poc de l’expressió artística al llarg del nostre se-
gle. Efectivament, si es desestimen certs caràcters en l’explicació de l’home, 
no poden continuar mantenint-se en altres àmbits en què participa. Així 
doncs, què és l’invisible que desoculta l’home en l’obra d’art?
Una resposta possible seria considerar l’art com a expressió esencial de 
l’home. No com una manifestació entre d’altres, sinó com aquella que hi 
fa referència directa, és a dir, com l’expressió del que significa ser home. 
Des del moment que el ser de l’home o, més ben dit, l’estar sent home 
es reconeix inaprehensible, descobrir l’absència de definició del subjecte 
actual es converteix en la difícil tasca de l’art contemporani. Anteriorment 
citàvem Ortega y Gasset, el qual es referia a la veritat com la coincidència 
de l’home amb si mateix. En aquest cas, però, la coincidència resultaria 
ser amb la pròpia ex-centricitat. És a dir, la coincidència de l’home amb 
allò que l’envolta, que el constitueix, que l’afecta o, dit d’una altra manera, 
la sortida de l’home a l’exterior i el reconeixement de l’home en la pròpia 
exterioritat.
El fet de portar l’exterior a l’àmbit del que és propi implica la disgregació 
de la unitat del subjecte a la vegada que fa indetectable un centre essencial 
que el sustenti. A això es deu la dificultat de les manifestacions artístiques 
contemporànies per representar l’home tan sols mitjançant la seva figura. 
I, també, la possibilitat que l’obra s’expressi mitjançant la disgregació dels 
seus elements.
Una altra via d’aproximació a la qüestió, no necessàriament contrària a 
l’anterior, roman dins el fenomen mateix de la desocultació, sense encabir-se 
en un context històric determinat. L’experiència del descobriment se susten-
ta en el poder afectant d’allò que és distint i amb què l’home s’enfronta, és 
a dir, en la condició sorprenent, esbalaïdora o astoradora de l’esdeveniment 
observat. La capacitat de sorpresa, aleshores, connecta l’home amb la his-
tòria, amb l’estupefacció dels primers homes que veuen emergir i ocultar-se 
el sol en la mateixa mesura en què es manifesta i s’amaga el seu estat de 
fascinació. En tot descobriment l’home retorna a l’estat de sorpresa original, 
de manera que l’invisible amb què sempre es troba és el seu ser sorprès i no 
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tan sols la cosa descoberta. La fascinació que pot provocar una manifestació 
artística és el desocultament de l’estat de fascinació original, del moment 
precís que activa les sensacions i l’intel·lecte, de l’instant que produeix un 
canvi en l’estar de l’home. La fascinació que emergeix davant una novetat 
significativa inicia un procés i resta, després, oblidada. La sorpresa com a 
fascinació es mou necessàriament dins l’àmbit de l’oblit perquè es funda 
en el desconeixement, però, alhora, incita al reconeixement. Quan aquest 
últim es dóna, la intervenció de la memòria ja ha velat l’estat de sorpresa i 
ha iniciat el procés cap a la re-presentació.
La sorpresa com a fascinació mostra un home atònit, desconcertat, 
atrapat en el sense sentit del moment poètic. El sense sentit s’esdevé sem-
pre en absència de la memòria, de manera que connecta l’home amb la 
immediatesa. El sense sentit inaugura el sentit de la condició poètica. No 
cal referir-se a l’àmbit diví per anomenar el desconegut que afecta l’estar 
de l’home, ja que tant l’home com el que l’afecta romanen desconeguts 
quan habiten l’àmbit de l’immediat. La immediatesa del present viscut és, 
ja en si, desconeguda, és a dir, inaprehensible per la seva condició de sense 
sentit i sense memòria. L’estupor propi de l’estat de sorpresa sembla que 
deixi el temps suspès en un present continuat i l’home immòbil, atrapat en 
la fascinació de l’instant. L’estupor propi de l’estat de sorpresa mostra un 
home des-concertat, això és, que no coincideix amb si mateix. Però, de fet, 
la no coincidència es dóna respecte de les representacions o determinacions 
per les quals se sol reconèixer, i no respecte del desconegut que el significa 
de la mateixa manera. L’irrecognoscible en l’home és, precisament, allò que 
encaixa perfectament amb el viure que impedeix la pròpia definició, és a 
dir, allò que mostra la coincidència de l’estar de l’home amb el seu estar.
La condició poètica de l’art, deia Heidegger, és el descobriment de 
l’invisible des de l’ocultació. Des de la perspectiva de la sorpresa, el cons-
truir de la creació artística es presenta, aleshores, com un desbrossar el 
camí enrere per retrobar l’estat de fascinació original, la immediatesa de 
l’esdeveniment.
